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O artigo discute as contribuições de Ivone Gebara para a teologia 
ecofeminista, em especial ao articular seus conceitos teológicos desde 
uma perspectiva chinesa e budista. Com sua proposta de reciclagem 
do cristianismo em direção a uma consciência cosmológica, Gebara 
alcança, ao longo do artigo, as duas qualidades espirituais principais 
no budismo: a sabedoria e a compaixão.
Palavras-chave: teologia ecofeminista; Ivone Gebara; budismo; cris-
tianismo reciclado.
LA VISIÓN COSMOLÓGICA DE IVONE GEBARA
RESUMEN
El artículo discute las contribuciones de Ivone Gebara a la teología 
ecofeminista, especialmente, al articular sus conceptos teológicos 
desde una perspectiva china y budista. Con su propuesta de reciclar 
el cristianismo en dirección a una consciencia cosmológica, Gebara 
alcanza, a lo largo del artículo, las dos cualidades espirituales princi-
pales del budismo, a saber, la sabiduría y la compasión.
Palabras clave: teología ecofeminista; Ivone Gebara; budismo; cris-
tianismo reciclado.
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IVONE GEBARA’S COSMOLOGICAL VIEW 
ABSTRACT
The article dialogues with the ecofeminist ideas of Ivone Gebara from 
a Chinese and Buddhist feminist perspective. Kwok Pui-Lan states 
that in her proposal of a recycled Christianity, Ivone Gebara comes 
close to the most important principles of Buddhism, namely wisdom 
and compassion.
Keywords: ecofeminist theology; Ivone Gebara; Buddhism; recycled 
Christianity.
Em julho de 2003, Ivone Gebara e eu participamos de uma pequena 
consulta a mulheres teólogas com a finalidade de ajudar o Conselho 
Mundial de Igrejas a pensar as novas etapas da reflexão teológica so-
bre a criação. Organizada por Aruna Gnanadason, nessa época diretora 
da Justiça, Paz e Integridade do Departamento de Criação, a consulta 
realizou-se no tranquilo e agradável Centro John Knox. As outras parti-
cipantes eram Rosemary Radford Ruether, Chung Hyun Kyung, Heather 
Eaton e Mary Judith Ress. Todas escreveram sobre a mulher e a ecologia. 
Enfatizamos a ligação entre ecojustiça, ecofeminismo e a necessidade de 
ressaltar as ecodimensões da Bíblia. Durante as refeições e nas caminha-
das à noite, partilhávamos nossas histórias de vida e nosso compromisso 
com a construção de comunidades de esperança e resistência. Fiquei 
sabendo que os pais de Gebara foram imigrantes do Líbano e da Síria 
e que a família era de tradição ortodoxa. Nascida em São Paulo, Brasil, 
Gebara tornou-se membro da congregação religiosa das Irmãs de Nossa 
Senhora (Cônegas de Santo Agostinho) e estudou e lecionou teologia.Em 
uma reunião, Gebara disse que ficava surpresa com o fato de alguns de 
seus leitores acharem que tinha sido influenciada pela filosofia budista. 
Ela nos falou que conhecia a filosofia oriental, mas não conhecia muito 
o budismo e perguntava-se por que as pessoas faziam essa associação. 
Embora Gebara não tenha estudado a filosofia e a religião asiáticas, sua 
consciência cosmológica e sua profunda compreensão da inter-relação 
de todas as coisas têm afinidade com alguns aspectos do pensamento 
budista. Gostaria de discutir aqui a contribuição de Gebara para a teolo-
gia ecofeminista por meio de minha perspectiva como teóloga feminista 
chinesa nascida e criada em Hong Kong.
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CONSCIÊNCIA COSMOLÓGICA
Em sua mais importante contribuição para a teologia ecofeminis-
ta, Longing for running water, Gebara (1999) desafia a visão do mundo 
patriarcal e dualista do cristianismo. Ela começa por desmistificar os 
vieses hierárquico, antropocêntrico e androcêntrico da epistemologia 
patriarcal e diz que “por causa de sua percepção um tanto diferente 
dos seres humanos e sua relação com a terra e com todo o cosmos, a 
perspectiva ecofeminista propõe uma epistemologia um pouco dife-
rente” (GEBARA, 1999, p. 48).  Ela caracteriza esta forma alternativa 
de conhecimento como interdependente, integradora do espírito e do 
corpo, contextual, holística, afetiva e inclusiva. Conhecer não é simples-
mente um exercício racional, mas algo profundamente personificado, 
e o corpo da mulher é um fator crucial de conhecimento. Partindo de 
uma perspectiva ecofeminista, o conhecimento é um processo que não 
segue necessariamente um padrão linear, mas está aberto à complexi-
dades e surpresas. É contextual porque não se pode impor um tipo de 
conhecimento culturalmente condicionado como norma a ser seguida 
por todos. O conhecimento contextual desenvolve-se a partir de con-
textos locais antes de abrir-se a uma perspectiva global.
Gebara refuta de forma radical a epistemologia ocidental, racional, 
mecanicista e linear absorvida do pensamento iluminista. Os filósofos 
iluministas acreditavam que a razão é a medida de todas as coisas, e a 
revolução científica, mais tarde, separou o conhecedor do mundo do 
mundo a ser conhecido. A razão ocidental, tecnológica e instrumental 
procura conhecer o mistério e os segredos do mundo a fim de ter con-
trole sobre eles. A causalidade linear é útil para explicar a mecânica 
do universo e estabelecer leis científicas. Em contraste marcante, as 
filosofias e tradições nativas da Ásia concebem o mundo e seu funcio-
namento de forma radicalmente diferente. Em vez da lógica aristotélica 
da identidade “A não é a negação de A”, a filosofia chinesa está mais 
interessada na relação entre todas as coisas. Escrevendo na primeira 
metade do século XX, o filósofo chinês Zhang Dongsun chama este 
padrão de pensamento chinês de “a lógica da correlação”:
o pensamento chinês não enfatiza a exclusividade, mas, ao contrário, 
enfatiza a qualidade relacional entre acima e abaixo, bem e mal, algo 
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e nada. Todos esses relacionados são considerados interdependentes. 
[…] O pensamento chinês não está baseado na lei da identidade, 
mas toma como ponto de partida a orientação relativa, ou antes, a 
relação dos opostos. (TUNG-SUN, 1939, p.169,172).
O modo correlativo de pensar não separa o espírito do corpo, o 
espiritual do material, a transcendência da imanência e o domínio hu-
mano do cosmológico. Essa concepção orgânica e dinâmica do universo 
permeia a filosofia, a religião, a epistemologia, a literatura e a estética 
chinesa, e a melhor maneira de ilustrá-la é a famosa passagem do filó-
sofo chinês Zhang Zai (1020-1077):
O céu é meu pai e a terra minha mãe, e, mesmo um pequeno ser 
como eu encontra um lugar íntimo no meio deles. No entanto aqui-
lo que enche o universo considero como meu corpo e o que dirige 
o universo considero como minha natureza. Todas as pessoas são 
meus irmãos e irmãs, e todas as coisas são minhas companheiras. 
(CHAN, 1969, p. 496)
Embora Gebara não tenha estudado a filosofia chinesa e budista, 
sua teologia ecofeminista mostra uma compreensão comparável da in-
terdependência do cosmos. Para ela, interdependência e relacionalidade 
não param nos seres humanos, mas se estendem à Terra e ao próprio 
cosmos. Ela supõe que um verdadeiro reconhecimento de nossa inter-
dependência poderia transformar nossa consciência e nossos processos 
educacionais. Ao invés de promover a competição, deveríamos cultivar 
um espírito de colaboração. Ao invés de ensinar a conquista dos povos 
ou dos espaços, deveríamos promover a comunhão de todas as coisas. 
Ao invés de gabarmo-nos de nosso ego individual, deveríamos procurar 
respeitar e cuidar do corpo maior, o planeta todo. 
Esta sagrada interdependência exigirá mudanças radicais nas formas 
de fazer negócios, na economia de mercado e nas relações internacio-
nais. Finalmente, a “interdependência do saber deveria abrir uma nova 
página na história da teologia cristã, incentivando-nos a utilizar uma 
linguagem que seja mais humilde, mais existencial, mais experimental e 
mais aberta ao diálogo” (GEBARA, 1999, p. 54), observa ela. Buscando 
encontrar uma nova linguagem para descrever esta nova consciência 
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cosmológica, os cristãos podem procurar pistas no budismo. Por exem-
plo, o mestre zen-budista Thich Nhat Hanh desenvolveu o conceito de 
interexistência, que representa os princípios budistas da impermanência 
e da interligação de todas as coisas (THICH, 1987). 
Nascido no Vietnã, Thich é um monge budista, professor, poeta e 
ativista da paz. Ele convenceu Martin Luther King a opor-se à guerra do 
Vietnã, e King apontou Thich para o Prêmio Nobel da Paz em 1967. Por 
causa de seu envolvimento com atividades ligadas à paz, ele permane-
ceu no exílio no sul da França e só recentemente teve permissão para 
retornar a seu país. Hoje seu ensinamento atrai seguidores no mundo 
inteiro, dos quais muitos se juntaram a ele na defesa da paz e de solu-
ções não violentas para os conflitos (WIKIPEDIA, 2014). Interexistência 
significa que não somos seres isolados e atomísticos, porque somos 
interconectados e interdependentes. Nossas atitudes, comportamentos 
e escolhas influenciam outros e têm consequências muito maiores do 
que poderíamos imaginar. A ideia de que o eu e o outro são separados 
não passa de ilusão. O mestre zen impele-nos a viver conscientemente 
e a reconhecer nossa inter-subjetividade. 
Se formos tomar as palavras interdependência e interexistência 
seriamente, deveríamos desenvolver novas formas de pensar Deus e a 
Trindade. Em seu livro, Gebara refaz doutrinas cristãs básicas de acordo 
com seu paradigma ecofeminista. Seguindo Sallie McFague, Gebara diz 
que, quando falamos de Deus, usamos metáforas e modelos, porque 
Deus não pode ser compreendido e permanece um mistério para nós 
(McFAGUE, 1987). Os modelos tradicionais de Deus como pai, rei e 
senhor não ajudam e não são mais adequados à nossa consciência eco-
lógica. Devemos usar a linguagem de relação para falar sobre o divino. 
Ao invés de reapresentar a Trindade em termos de Pai, Filho e Espírito 
Santo, Gebara descreve-a como expressão simbólica da inter-relação, 
da reciprocidade e comunhão de toda a vida em um processo contínuo 
e dinâmico de criatividade. Ela imagina a Trindade a partir de experiên-
cias humanas concretas. No cosmos, a Trindade manifesta-se como a 
multiplicidade e a complexidade das estrelas e das galáxias. Na terra, é 
apresentada como processos em desenvolvimento de criação e da inter-
ligação de todas as coisas. Na relação humana, a Trindade manifesta-se 
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no mistério da relação igualitária “eu-tu”. Em cada pessoa a Trindade 
pode ser vista na multiplicidade da pessoa, que é parte do processo 
evolutivo e parte da terra e do cosmos (GEBARA, 1999, p. 137-171).
As belas articulações de Gebara sobre Deus e a Trindade abrem 
novos horizontes para o diálogo com a filosofia e a religião chinesas. 
Em primeiro lugar, não há consenso sobre a tradução do conceito cris-
tão de Deus na língua chinesa, porque o chinês tem uma compreensão 
diferente do processo cosmogônico. “Deus”, como o ser mais elevado 
e o criador do universo, não é um conceito que pode ser facilmente 
comunicado aos chineses. Muitos ocidentais ficarão surpresos em saber 
que católicos e protestantes na China usam três termos diferentes para 
traduzir “Deus”. Os missionários católicos chegaram à China primeiro, 
e os jesuítas discutiam com os dominicanos e franciscanos sobre a tra-
dução do termo “Deus”. Finalmente, o papa posicionou-se ao lado dos 
dominicanos e franciscanos e decretou que o termo tianzhu (senhor 
do céu) fosse usado. Quando os missionários protestantes chegaram, 
no início do século XIX, a controvérsia recomeçou. Hoje, os protes-
tantes da tradição usam o termo shangdi (o mais alto legislador) para 
traduzir “Deus”, enquanto seus irmãos evangélicos usam o termo shen 
(espírito) (KWOK, 1998). Esta breve exposição sobre o problema ligado 
à tradução chinesa do termo “Deus” indica os limites da linguagem 
humana e aponta para as saídas complexas quando os símbolos e os 
conceitos de um sistema religioso são levados à interação com outro 
sistema. Foi muito difícil ajustar uma noção de Deus transcendente, 
antropocêntrica e androcêntrica aos sistemas filosófico e religioso dos 
chineses. De fato, a tradução católica tianzhu era um neologismo que 
combinava os caracteres chineses de tian (senhor) e zhu (céu). A des-
crição de Deus e da Trindade, de Gebara, em termos de inter-relação e 
interdependência, atrai muito mais os chineses porque têm afinidade 
com a lógica chinesa de correlação. Gebara não separa Deus da criação, 
mas acredita que “Deus está em tudo e tudo está em Deus” (1999, p. 
107). Muitos chineses encontrarão em Gebara um espírito afim por causa 
da sua consciência cosmológica e sua reverência pela natureza e pela 
terra, reverência esta que anima grande parte da poesia, da pintura e 
da arte chinesas.
Mandrágora, v.20. n. 20, 2014, p. 111-128 117
JESUS
Embora existam muitos Budas e Bodhisattvas no budismo, não 
há o equivalente a uma figura como Jesus, que se acredita ser o filho 
de Deus, que veio do céu para salvar-nos dos nossos pecados. Dada a 
estrutura cosmológica da filosofia chinesa, é difícil sustentar a ideia de 
que todo o universo foi criado por meio do Filho e salvo por sua morte 
e ressurreição. As doutrinas tradicionais da cristologia e da salvação 
soam estranhas para a maioria dos chineses e apresentam problemas 
críticos para as teólogas ecofeministas. Gebara abre novas linhas de 
questionamento quando sugere que “devemos acrescentar uma pers-
pectiva ecológica à perspectiva humanística de Jesus” (1999, p. 183). 
Além disso, ela diz que precisamos abandonar um cristianismo antro-
pocêntrico e começar a vislumbrar uma “compreensão biocêntrica da 
salvação” (GEBARA, 1999).
Estudiosos da Bíblia e teólogos ajudaram-nos a ver Jesus e sua 
relação com o ambiente por meio de lentes ecológicas. Por exemplo, 
em Jesus and the Earth community, Edward P. Echlin sugere que temos 
que recuperar o Jesus ecologicamente inclusivo por meio de uma leitura 
criativa dos evangelhos e da tradição viva da Igreja (1997, p. 31-47). Os 
evangelhos descrevem Jesus sustentado e em estreita relação com a 
comunidade da Terra. No início do evangelho de Marcos, Jesus estava no 
deserto com os animais selvagens (Mc 1.13). Echlin nota que o deserto 
judaico tem uma “biodiversidade própria das criaturas aladas, répteis e 
guarnecidas de penas, protegidos pela sombra de acácias esbeltas em 
leito de rios e sustentadas por suculentas que guardam água que dá 
vida” (1997, p. 39). Jesus deve ter conhecido aves aquáticas perto do 
Jordão, predadores patrulhando os céus, pombos e rolinhas fazendo ni-
nho. Ele insistiu com os discípulos que fossem espertos como serpentes 
e simples como pombas, porque ele os estava enviando como ovelhas 
entre lobos (Mt 10.16). No tempo de Jesus, o mar da Galileia era cheio 
de sardinhas, tilápias e outros tipos de peixes. Nos evangelhos, Jesus 
realizou um milagre e alimentou cinco mil pessoas com pães e peixes 
(Mt14.13-21; Lc 9.10-17). Depois de sua ressurreição, comeu peixe (Lc 
24.41-43) com os discípulos. Echlin conclui que as criaturas caninas, de 
penas e aquáticas mencionadas são representativas de toda a comuni-
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dade da Terra. Encarnado e enterrado, como nós, no solo, Jesus contém, 
dentro de sua humanidade, toda a história da evolução da Terra, pois 
a nova história da inclusão cósmica é tão antiga quanto a confissão 
hebraica de Adão como adamah (terra) (Gn 2.77) (ECHLIN, 1997, p. 46).
Se prestarmos bastante atenção à relação de Jesus com a comuni-
dade da Terra, passaremos de um modelo antropocêntrico a um modelo 
orgânico de Cristo (KWOK, 1997). Enquanto a Igreja frequentemente dava 
destaque aos títulos antropomórficos de Cristo, tais como Filho de Deus, 
filho do homem, Senhor, Messias, Salvador, Profeta, Sumo Sacerdote e 
Servo Sofredor, Jesus falava de si mesmo como a videira e seus discí-
pulos como ramos (Jo 15.5). Usou também a metáfora de uma galinha 
protegendo seus pintinhos para descrever sua paixão em Jerusalém (Mt 
23.37). Jesus vinha de um ambiente do campo e repetidamente usou 
acontecimentos comuns da natureza em suas parábolas e ensinamentos. 
Marcus Borg, um conhecido estudioso do Novo Testamento, diz 
que as palavras de Jesus sobre a natureza dão ênfase ao amor uni-
versal de Deus (BORG, 1994, p. 83). O sol brilha, tanto para os bons 
quanto para os maus, porque o amor de Deus é suficiente para todos. 
Deus preocupa-se até com coisas pequenas e insignificantes, como as 
andorinhas e os lírios do campo. Um modelo orgânico de Cristo não 
glorifica ou romantiza a natureza nem se concentra unicamente na 
relação harmoniosa de Jesus com ela; presta atenção ao compromisso 
de Jesus com a ecojustiça, alimentando os famintos e expressando so-
lidariedade para com os pobres e oprimidos. Ele desafia a exploração 
da classe urbana sobre o interior rural. Seu movimento adotou uma 
postura intransigente contra o Império Romano, que governava vastas 
extensões de terra e de povos. Como Richard H. Horsley assinalou, o 
sistema imperial romano foi construído sobre estruturas convergentes, 
como o culto ao imperador e à hierarquia piramidal, o fluxo de recursos 
para a metrópole imperial, a glorificação da conquista, a manutenção 
da segurança nacional por meio do terror e da força militar e o uso de 
governantes e líderes religiosos (HORSLEY, 2003, p. 20-34). Apesar da 
Pax Romana parecer tão generalizada, o movimento de Jesus foi um 
movimento de resistência que tinha como objetivo trazer o reino de 
Deus à Terra.
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Enquanto a teologia tradicional geralmente engrandece o espírito e 
enfraquece o corpo, um modelo orgânico não separa os dois. As teólo-
gas ecofeministas dão ênfase à inclusão do corpo porque o cristianismo 
é uma religião de encarnação. Como disse Sallie McFague, o mundo 
inteiro é o corpo de Deus, e encarnação significa que todos os corpos 
são sagrados e devem ser respeitados. Ela escreve:
A compreensão da encarnação cristã do Deus – relação do mundo –, 
que o mundo foi desde o início amado por Deus e é reflexo do divi-
no, significa que a carne, corpo, espaço e lugar, ar e água, alimento 
e habitat são todos assuntos “religiosos”. O lugar da atenção da 
encarnação do cristianismo é o corpo, tanto o mundo como corpo 
quanto os corpos que o compõem. (McFAGUE, 2010).
McFague fala de duas dimensões do foco da encarnação. Uma 
dimensão é a sacramental, que diz que o mundo é um reflexo de Deus 
e conecta com ele a alegria corporal da vida. A outra é profética, salien-
tando que todas as partes do corpo devem ser protegidas e cuidadas, 
e que recursos devem ser distribuídos com justiça e sustentados por 
tempo indefinido.
Seguindo a sugestão de Gebara, um modelo orgânico de Cristo deve 
desenvolver uma “compreensão biocêntrica da salvação”. As noções 
tradicionais de pecado e de graça não são mais adequadas. Em seu 
trabalho extremamente detalhado e inspirador, Saving paradise, Rita 
Nakashima Brock e Rebecca Ann Parker (2008) corajosamente afirmam 
que a salvação é o paraíso nesse mundo e nessa vida, e não a redenção 
dos pecados por meio do sofrimento e da morte de Jesus. Dizem elas:
Durante o primeiro milênio, os cristãos enchiam seus santuários com 
imagens de Cristo como uma presença viva em um mundo vibrante. 
Ele aparece como pastor, mestre, curador, deus entronizado; ele é 
uma criança, um jovem e um velho barbudo (BROCK; PARKER, 2008, 
p.268). O mundo ao seu redor é cheio de beleza e de glória. Em Rave-
na, na Itália, por exemplo, os mosaicos da basílica representam uma 
exuberante iconografia do paraíso, com árvores fecundas, prados 
verdes, pássaros e animais. Não foi senão no século X, na época da 
coerção dos pagãos à fé cristã e das Cruzadas, que a ênfase deslocou-
-se para a expiação e o sofrimento redentor.
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Anselmo desenvolveu sua teoria da substituição da expiação na 
época das Cruzadas. As Cruzadas foram promovidas pela Europa cristã 
para restaurar o controle na Terra Santa, que havia caído nas mãos dos 
muçulmanos. O uso da violência e das atrocidades de guerra era justi-
ficado porque os cristãos estavam lutando uma guerra santa. Como a 
Igreja prometia a remissão dos pecados para os que se alistavam nas 
campanhas militares, uma nova teoria, juntando violência, sofrimento 
e redenção, devia ser elaborada. Anselmo produziu essa teoria em Cur 
deus homo (Por que Deus se fez homem). O sistema feudal daquela 
época e a exigência de súditos obedientes e leais a seus senhores foram 
a gota d’água para sua teoria da expiação. Para Anselmo, nossos peca-
dos diminuem a honra de Deus, e ele punirá os humanos a não ser que 
façam suficientes penitências para pagarem suas dívidas. Entretanto, 
a dívida do pecado da humanidade é tão grande que foi além de sua 
capacidade de pagá-la. A fim de salvar a humanidade da condenação, 
Deus encarnou em Cristo, que morreu na cruz, oferecendo um dom a 
favor da humanidade.
O único objetivo da encarnação era que Jesus morresse e ofereces-
se um sacrifício perfeito; a vida e o ministério de Jesus não eram consi-
derados significantes. Anselmo nem chegou a mencionar a ressurreição 
de Jesus em Cur deus homo! Brock e Parker observam que, embora An-
selmo não permitisse a seus monges juntarem-se às Cruzadas, a doutrina 
de Anselmo sobre a expiação deu suporte à guerra santa. “Os cristãos 
eram exortados a imitar o sofrimento de Cristo pela causa da justiça de 
Deus. Quando as autoridades da Igreja clamavam por vingança, faziam 
isso em nome de Deus” (BROCK; PARKER, 2008, p. 268). Em uma lógica 
alterada, a paz só poderia ser alcançada por meio do sangue da cruz. 
“Matar e ser morto imitava o dom da morte de Jesus, a angústia de 
se ter oferecido em sacrifício, e o terror de seu julgamento” (BROCK; 
PARKER, 2008, p. 270).
Ao invés de celebrar o paraíso e a promessa de Deus de vida 
abundante, a piedade e a devoção popular cristã, a partir do período 
medieval, fixaram-se na morte, no sacrifício e no sofrimento de Jesus. 
A crucifixão tornou-se o imaginário religioso cristão central. Horríveis 
representações do corpo torturado e ensanguentado de Jesus eram ele-
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vadas sobre o altar para que os cristãos adorassem e meditassem sobre 
ele. O sofrimento voluntário e o sacrifício tornaram-se virtudes cristãs a 
serem imitadas e copiadas. Os efeitos desastrosos de tal piedade cristã 
nas mulheres, nos colonizados e nos oprimidos foram tremendos. As mu-
lheres cristãs eram exortadas a sofrer silenciosamente diante do abuso 
doméstico, como Jesus sofreu como ovelha muda diante de seus perse-
guidores. Os colonizados e oprimidos colheriam recompensas celestes 
se sofressem por causa de Cristo neste mundo. Mary John Mananzan, 
nas Filipinas, observou durante a colonização espanhola que o Cristo 
sofredor era o foco principal da procissão da Semana Santa. A ênfase 
na Paixão e a submissão ao Cristo tinham como objetivo inculcar tanto 
lealdade à Espanha como uma aceitação passiva do destino desta vida. 
Ela observa que, enquanto a Sexta-Feira Santa era dramatizada, não 
havia uma celebração simultânea do Domingo de Páscoa: a ressurreição 
e o início de uma nova vida (MANAZAN, 1993, p. 86-94).
Mary Daly, uma filósofa feminista pioneira que faleceu no início 
de 2010, criticava a glorificação da morte na Igreja e na sociedade. Ela 
cunhou o novo termo “biofilia” (o amor pela vida) para contrapor-se 
à necrofilia (o amor pela morte) da Igreja cristã e à sede de violência 
e sangue na sociedade. Ela define biofilia como “a luxúria original pela 
vida que está no cerne de toda emoção elementar; pura luxúria, que 
é a nêmesis do patriarcado, o estado necrofílico” (DALY, 1998, p. 7). 
Embora ela não use “ecofeminismo” porque não considera o termo 
suficientemente forte, seu conceito de “biofilia” influenciou muitas 
mulheres teólogas, que procuram desenvolver uma teologia e uma 
espiritualidade ecoamigável e doadora de amor. Claro exemplo disso 
é o trabalho da filósofa Grace Jantzen. Em seu trabalho, Becoming 
divine, ela desenvolve o conceito de “natalidade” em contraposição à 
necrofilia. Diz ela:
Uma mudança para o imaginário da natalidade incluiria a recupera-
ção de […] parentesco com o mundo. Tornar-se divino não é uma 
questão de fugir do mundo e, sim, de descobri-lo como nossa casa. 
Não é à toa que as teólogas feministas, assim como muitas filósofas 
da religião, consideram a ecologia central. (JANTZEN, 1999, p. 152).
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Uma compreensão biocêntrica da salvação considera, em primeiro 
lugar, a rede da vida neste mundo como nossa casa. Isto nos obriga a 
repensar e reformular o conceito tradicional de graça, que foi tão en-
raizado no sacrifício e no amor redentor de Jesus Cristo. Em Listen to 
the women! Listen to the Earth! Aruana Gnanadason contrasta “graça 
vermelha” à “graça marrom”. Seguindo Jay McDaniel, Gnanadason diz 
que o sangue de Cristo, que celebramos e relembramos na eucaristia, 
simboliza a “graça vermelha”. Lembra-nos que Deus ainda nos ama, 
apesar de sermos pecadores (GNANADASON, 2005, p. 92-93). “Graça 
marrom” dirige-se a um Deus que não está separado dos seres huma-
nos, mas trabalha conosco para transformar a terra com a graça. “Graça 
marrom” significa a proteção da integridade da terra e a tradição do 
cuidado prudente que ela tira das práticas dos povos nativos da Índia 
(GNANADASON, 2005, p. 95-96). Esses povos nativos preservam os sa-
grados esquemas, protegem árvores e animais, designam as florestas 
como terra protegida, onde moram os antepassados, e limitam a quanti-
dade que pode ser colhida de determinadas espécies. Desse modo, eles 
desejam assegurar que haverá recursos para os vivos, para os mortos 
e para as gerações que hão de vir. Gnanadason toca o trombone para 
chamar os cristãos a trabalhar com Deus e a viver juntos em paz e har-
monia, cuidando da terra com amor.
RECICLANDO O CRISTIANISMO
Muitos anos atrás, perguntei à minha amiga e colega Ana Primavesi, 
uma teóloga católica ecofeminista irlandesa, se ela ainda se identificava 
como cristã. Trabalhando com o cientista britânico James Lovelock, Ana 
Primavesi havia reinterpretado a fé cristã por meio da teoria de Gaia 
de Lovelock. Encontrei-a quando visitou Nova York para falar sobre seu 
trabalho em ecofeminismo, e achei sua teologia muito interessante. 
Seu diálogo com os cientistas ao longo dos anos levou-a a questionar 
a visão de mundo hierárquica e patriarcal que deu forma a muito do 
pensamento cristão. Ela respondeu que era uma “cristã reciclada”.
Da mesma maneira, considero Gebara, de muitos modos, uma 
“cristã reciclada” porque ela tratou dos símbolos, doutrinas, dogmas 
e símbolos cristãos pondo de lado os elementos que não considerava 
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mais úteis, reciclando os renovados e recombinando os que ainda eram 
capazes de serem salvos. Ela diz: 
Não partilho da perspectiva do que algumas pessoas chamam pós-
-cristão. Não sou pós-cristã; antes sou pós-dogmática e pós-patriarcal, 
mesmo quando sou capaz de entender o que as formulações tradi-
cionais dogmáticas estão procurando dizer. (GEBARA, 1999, p. 182).
Quando lecionei a obra de Gebara, algumas de minhas alunas 
perguntaram-me: “Por que ela se chama de cristã?” Eu então explicava 
que Gebara recusa-se a permitir que o Vaticano e outras autoridades da 
Igreja definam e monopolizem o cristianismo. Sua teologia é libertadora 
porque alarga nossa imaginação e oferece uma visão muito ampla de 
olhar o cristianismo, que respeita e honra nossa sensibilidade ecológica.
A obra de Gebara inspirou muitos teólogos em todo o mundo. 
Mary Judith Ress, que documentou o desenvolvimento da teologia 
ecofeminista na América Latina, credita Gebara como uma das pioneiras 
e principais porta-vozes do movimento (RESS, 2006, p. 7-41). Rosemary 
Radford Ruether a considera a teóloga ecofeminista mais original da 
América Latina. Ela escreve:
Sua teologia não começa com absolutos vindos do alto, mas com 
o cotidiano das mulheres pobres da América Latina para quem as 
dominações interconectadas de raça, classe, gênero e terra não são 
uma teoria, mas uma realidade concreta. É a partir deste contexto 
que Gebara reflete sobre os temas teologia, epistemologia, a natureza 
da pessoa humana, Deus, Jesus e a esperança redentora. (RUETHER, 
1999, capa).
O ministério de Gebara entre as mulheres pobres, seu testemunho 
profético e sua teologia ecofeminista oferecem pistas para a reciclagem 
do cristianismo em nosso tempo. Em primeiro lugar, ela sugere que 
precisamos desafiar as leituras fundamentalistas e patriarcais da Bíblia 
e adotar uma hermenêutica da suspeita. Muitas mulheres cristãs leem 
a Bíblia, observam-na e, no entanto, a “Palavra de Deus” vive na Igreja 
masculina e é controlada pela hierarquia masculina na América Latina 
(GEBARA, 2003, p. 256). A Bíblia frequentemente foi usada para justificar 
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atitudes e comportamentos prejudiciais às mulheres e à Terra. A história 
do Gênesis foi citada para justificar a subordinação das mulheres: Eva 
foi criada depois e tentou Adão a comer a maçã proibida. Ao mesmo 
tempo, Gênesis 1.26 foi usado para justificar a dominação dos seres 
humanos sobre toda a Terra e suas criaturas.
Por conseguinte, a reclamação das ecodimensões da Bíblia é um 
componente crítico da reciclagem do cristianismo. O Centro de Teolo-
gia, Ciência e Cultura associado ao College of Divinity de Adelaide e à 
Universidade de Flinders, na Austrália do Sul, iniciou o Projeto Bíblia da 
Terra e publicou cinco volumes. O projeto identifica os seguintes seis 
princípios para uma hermenêutica ecológica: 
1. O princípio do custo intrínseco: o Universo, a Terra e todos os 
seus componentes têm custo/valor intrínseco.
2. O princípio da interligação: a Terra é uma comunidade de seres 
vivos interligados, mutuamente dependentes uns dos outros 
para a vida e sobrevivência.
3. O princípio da voz: a Terra é um sujeito capaz de levantar sua 
voz em celebração e contra a injustiça.
4. O princípio do propósito: o universo, a Terra e todos os seus com-
ponentes são parte de uma concepção dinâmica cósmica dentro 
da qual cada peça tem um lugar no objetivo geral desse projeto.
5. O princípio da guarda múltipla: a Terra é um domínio equilibrado 
e diversificado, onde guardas responsáveis podem funcionar 
como sócios, mais do que governar sobre, para que a Terra 
sustente seu equilíbrio e uma comunidade terrestre diferente. 
6. O princípio de resistência: a terra e seus componentes não só 
sofrem de injustiças humanas, mas também resistem ativamente 
a elas na luta pela justiça. (The Earth Bible Team, 2000, p. 38-53, 
apud YEE, 2010, p.56).
Usando estes princípios críticos, mulheres e homens cristãos po-
dem ir aos poucos lendo a Bíblia sob o prisma antropocêntrico e incluir 
a história da Terra em nossa visão. Por exemplo, o profeta Isaías fala 
da interconexão entre os seres humanos e a terra na promessa de sal-
vação de Deus:
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Até que seja derramado sobre nós o espírito do alto,
então o deserto virará um campo fértil 
e a terra cultivada será tida como floresta.
Então haverá justiça no deserto
E o direito habitará no campo fértil (Is 32.15-16)
No Novo Testamento, Paulo fala da nova criação: “Se alguém está 
em Cristo é uma nova criatura: passaram-se as coisas antigas, eis que 
tudo se tornou novo” (2 Co 5.17) e lamenta que toda a criação esteja 
gemendo por salvação (Rm 8.22).
A segunda chave que Gebara apresenta para a reciclagem do 
cristianismo é a necessidade de mudanças radicais em nossa consciên-
cia religiosa. Por exemplo, temos que resistir a projetar uma imagem 
idealizada no ser humano como masculino e divino na figura de Jesus. 
Essa projeção produz uma ruptura ontológica porque o ideal é encon-
trado em um domínio diferente do nosso domínio de possibilidades. 
Jesus é ontologicamente diferente de nós, e as mulheres nunca podem 
representar plenamente Jesus (GEBARA, 2003, p. 262). Esta suposição 
justificou a recusa da ordenação e do ministério pleno às mulheres na 
Igreja e na sociedade. Gebara convida-nos a imaginar a antropologia, 
não em termos de hierarquia, mas de relação humana. Desse modo, 
podemos ficar abertas a nosso gênero, tipo de corpo, cultura, sexu-
alidade e individualidade.Gebara comenta também que precisamos 
mudar a maneira de olhar a história, porque os cristãos, muitas vezes, 
separaram a história da salvação da história humana. Os teólogos da 
libertação latino-americanos vêm, há muito, insistindo que a história é 
una, e não há separação entre história sagrada e secular. A construção 
de uma história da salvação separada levou a uma postura fora do mun-
do, reforçando uma visão escapista da vida. Gebara também acrescenta 
que a Igreja tem, muitas vezes, acentuado a história passada, o que 
acaba tornando-a mais ou menos normativa (2003, p. 265). O peso da 
tradição tem sido tão grande que qualquer necessidade de mudança 
exige um esforço hercúleo. Assim, a Igreja, muitas vezes, não conseguiu 
reconhecer os sinais do presente e abrir-se e preparar-se para o futuro.
A terceira chave é fornecida pelo exemplo da própria Gebara, de 
dizer a verdade ao poder. Em 1995, o Vaticano decidiu silenciá-la por 
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causa de seus comentários sobre o aborto. Em uma resposta por escrito, 
ela se defendeu:
Para mim, como cristã, defender a descriminalização e a regulamen-
tação legal do aborto não é negar o ensinamento tradicional do 
Evangelho de Jesus e da Igreja. Ao contrário, é acolhê-los na realidade 
paradoxal da história da humanidade e ajudar a diminuir a violência 
contra a vida. (GEBARA, 1995).
Mas o Vaticano recusou-se a ouvi-la e foi-lhe ordenado que “corri-
gisse suas imprecisões teológicas”. O silêncio causou reação pública, e 
teólogos católicos progressistas pronunciaram-se em sua defesa.
Gebara mostra a coragem das mulheres na recuperação do nosso 
poder e autoridade para sermos sujeitas teológicas, falando nossa pró-
pria verdade e tomando nosso lugar na construção da história cristã. Por 
longo tempo, a teologia foi prerrogativa do clero, bispos, acadêmicos 
e estudiosos. Há duas classes de pessoas na Igreja: a do clero e das 
elites, que são produtoras de símbolos e de conhecimento teológico, 
e a das que têm pouco acesso e são consumidoras desses símbolos e 
desse conhecimento. Muitas mulheres internalizaram a ideia de que não 
podem fazer teologia. Gebara mostra que as mulheres podem superar 
a opressão internalizada e persistentemente anima as mulheres pobres 
com quem trabalha a reivindicar suas vozes teológicas.
No budismo há duas qualidades espirituais principais: sabedoria 
e compaixão. Sabedoria vem da percepção de que todos os fenôme-
nos são impermanentes, incompletos e não o eu verdadeiro. Essa 
compreensão leva à liberdade: liberdade de pensamento, liberdade 
de ação e liberdade de apego. A compaixão brota de uma verdadeira 
compreensão das origens do sofrimento, que leva ao amor e solidarie-
dade com os que sofrem. Sabedoria e compreensão são características 
possuídas por pessoas maduras e espiritualmente equilibradas. Em 
Gebara encontramos uma pessoa espiritual, tão sábia quanto com-
passiva. Ao ver a interdependência e a interconexão entre todos os 
seres, ela mostra genuína sabedoria. Em sua luta feroz por justiça, ela 
personifica a compaixão.
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